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S’il est un champ que l’anthropologie des religions a parcouru tout à la fois
avec constance et une conscience critique perpétuellement en éveil, c’est bien
celui du « chamanisme ». Constance et « mauvaise conscience » associées que
suscitait peut-être l’avertissement – souvent répété par la suite – qu’Arnold Van
Gennep adressait aux ethnographes : « La terminologie de la science des religions
est encore si peu fixée, les notions dont elle traite sont tellement complexes et leur
étude si peu débrouillée qu’il est nécessaire de n’employer chaque mot destiné à
désigner un ensemble de coutumes et de croyances qu’en lui donnant le sens le
plus exact possible. [...] Parmi ces mots vagues, l’un des plus dangereux est celui
de chamanisme. » (Van Gennep, 1903, p. 51). Or, il se trouve que les ouvrages
et articles dont j’entends rendre compte ici, tous consacrés à l’Asie du Nord-Est
ou du Sud-Est, ne font pas usage des mêmes précautions méthodologiques ou
terminologiques que celles qui ont marqué d’autres moments et d’autres lieux
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de la recherche. Non pas qu’ils donneraient au terme de « chamanisme » l’usage
englobant et quasi polémologique que l’on a pu aussi connaître, mais ils privilé-
gient un usage évolutif et suggestif de la notion : au parti-pris étroitement défini-
tionnel de Van Gennep, aux tentatives de circonscrire un phénomène par nature
souple et ondoyant a succédé une stratégie méthodologique qui confère au mot
employé un espace mouvant et pourtant structuré par son association avec des
concepts et récits appelés par l’objet d’étude. Il s’agit donc pour nous tout à
la fois de rendre compte de l’application d’une notion donnée à des champs
géographiques où le terme a joué et joue toujours un rôle important et de nous
interroger sur ce que l’évolution même de son usage peut nous enseigner.
On sait qu’à partir des années 1980, s’est mise en place une compréhension
nouvelle de la notion : la plasticité du chamanisme, survivant et se modifiant au
travers des évolutions culturelles, sociales, économiques et religieuses, s’explique
par la spécificité de ce qu’il offre : un système de gestion de l’aléatoire au travers
d’un mécanisme d’alliance. Aussi, « toujours présent aux marges d’autres idéo-
logies, le chamanisme est même revivifié par la situation de crise, car il offre le
recours de la connivence personnelle avec des partenaires indéfiniment renouve-
lables : il ouvre la voie de la chance » (Hamayon, 1998a, p. 306). Si le thème de
la « voyance » produite par la « transe » était central dans l’approche d’Eliade,
c’est celui de « l’alliance » qui devient dominant dans les travaux d’Hamayon :
le chamane gère la circulation de l’énergie vitale entre les âmes des espèces ani-
males et celles du genre humain et, pour ce faire, il conclut une alliance matri-
moniale avec la surnature, les schémas matrimoniaux possibles restant multiples.
Le chamane devient habituellement le gendre de la surnature en épousant la fille
de l’Esprit pourvoyeur de subsistance animale. Dans les sociétés où se produit
une féminisation du chamane, les femmes chamanes ne peuvent s’allier directe-
ment avec un Esprit mais concluront alliance avec l’âme d’un défunt (Hamayon,
1990b, p. 41-42). Par ailleurs, le caractère ambigu ou indifférencié du sexe du
chamane, caractérisé par une sorte de bisexualité, tant pour les hommes que
pour les femmes, a été souvent relevé par la littérature (Vazeilles, 1990, p. 182 ;
Métraux, 1967, p. 181 ; Boyer-Araujo, 1993, p. 147-151 ; Saladin d’Anglure,
1986 et 1992). Pour certains, l’ambiguïté de la sexualité du chamane est liée
au caractère fondamentalement androgyne de ses alliés, les esprits (Hell, 1999,
p. 261-270).
Wu et chamanes
Il existe une difficulté inhérente à l’usage du terme de chamane : faut-il en
faire emploi seulement pour l’aire géographique où ce terme (ou un terme étymo-
logiquement voisin) est attesté, ou faut-il l’utiliser pour désigner une classe de
praticiens rituels, indépendamment des termes locaux habituellement en usage ?
Dans le contexte culturel chinois, cette question se ramène au choix à effec-
tuer entre les termes de wushi et de saman. La solution habituellement retenue
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consiste à utiliser le terme de wushi huodong (activités du wu, activités médium-
niques) en chinois et à le traduire systématiquement par shamanism en anglais...
et réciproquement. Ainsi, le livre dirigé par Hu Tai-li et Liu Pi-chen intitulé
Taiwan yuanzhumin wushi yu yishi zhanyan est-il traduit par Shamans and
Ritual Performances of the Indigenous Peoples in Taiwan dans le titre anglais
qu’il offre sur sa quatrième de couverture (Hu Tai-li & Liu Pi-chen, 2010).
L’équivalence ainsi proposée entre wu et shaman remonte à Hopkins, Shafer et
Walley (Hopkins, 1945 ; Shafer, 1951 ; Waley, 1955). Les questions ouvertes
par cet usage sont multiples (Keightley, 1998, p. 829-831 ; Boileau, 2002).
Mentionnons-en seulement trois : (a) le terme de wu ou wushi, spécifique au
monde Han, est-il vraiment plus approprié pour rendre compte des activités
rituelles des populations aborigènes de Taiwan, de souche austronésienne, que
celui de saman, lequel a au moins le mérite de décentrer l’approche ethno-
graphique de celle utilisée pour rendre compte de l’activité des jitong en contexte
culturel han (jitong en mandarin, tâng-ki en hoklo : littéralement « jeune médium »,
terme directement relié à la littérature ancienne sur les wu chinois – cf. Marshall,
2003) ? (b) De la même façon, l’usage systématique du terme wushi ne distord-
il pas la compréhension des pratiques rituelles d’autres minorités chinoises, celles
du Sud-Ouest par exemple ? (c) À l’inverse, si le terme wushi s’avère avoir le
mérite de mettre au jour une configuration culturelle et rituelle différente de celle
ordinairement désignée par le terme de saman, ne faudrait-il pas alors trouver
un équivalent anglais qui ne soit pas le mot shamanism ? Mais pareilles questions
risquent de devenir très vite scolastiques, et peut-être faut-il mieux accepter les
usages courants, tout en sachant en rechercher les sources et justifier pragmati-
quement les choix faits lorsque la question de leur pertinence est ouverte.
Comme souligné déjà par Paul Pelliot (Pelliot, 1913), l’usage du terme cha-
mane (saman) en chinois est attesté d’ancienne date. Le troisième chapitre du
Sanchao beimeng huibian, annales de la dynastie Song dues à Xu Mengxin
(1124-1207) signale la réputation de chamane du Jurchen Wanyan Xiyin
(m. 1140). Or, quoique le nom de ce personnage, réputé avoir conçu le premier
système de transcription graphique de la langue jurchen, soit mentionné dans
diverses sources, pas un seul épisode de sa vie ne semble lui attribuer des pouvoirs
surnaturels. Il semble que le terme de « chamane » lui ait été conféré par le peuple
en fonction de sa grande sagesse et habileté, lesquelles évoquaient les pouvoirs
surnaturels des véritables chamanes (Kosa, 2007 : 116-118). Par ailleurs, le texte
de Xu Mengxin identifie saman et wuyu (femme wu), ce qui est significatif du
contexte historique de sa rédaction : la répression par l’État des wu et des fangshi
durant la dynastie Song, notamment à la toute fin du Xe siècle, a probablement
réduit le registre de leurs activités et féminisé davantage encore la profession.
Le débat sur la relation entre le chamanisme et la religion chinoise archaïque
remonte à deux célèbres articles, l’un de Tong Enzhen (Tong, 1930), qui tentait
de concilier témoignages scripturaires et ethnographiques, l’autre de Chen Mengjia
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(Chen, 1936), lequel identifiait la religion Shang au wushu (invocations, divina-
tions, danses pour la pluie), dont le roi exerçait – prétendait-il – la prêtrise en
chef (cette vue a été reprise notamment par K. C. Chang, 1990 et 1994 ; Ching,
1997a et b). Les traits chamaniques des empereurs mythiques Huangdi, Yao et
surtout Yu, le caractère extatique qu’ont pu comporter les séances de divination
royale et enfin certaines figurations des réceptacles sacrificiels en bronze sont les
arguments les plus souvent invoqués à l’appui de cette thèse (voir aussi Paper,
1978 et 1995). L’article de Chen Mengjia a été critiqué de plusieurs points de
vue (notamment du fait que, dans les inscriptions oraculaires, les caractères
wang – roi – et wu – chamane – ont toujours existé indépendamment), mais il
jetait les bases de la recherche sur ce que l’on a appelé le « chamanisme Shang »
(Chang, 1994 ; Johansen, 1987 ; Eichhorn, 1979). Chen Mengjia avait été forte-
ment influencé dans sa recherche par les théories de Frazer, pour lequel le roi
était d’abord un puissant sorcier. Ce qui nous intéresse ici, c’est que l’optique
de Chen Mengjia qui lie fortement l’organisation politique et le culte religieux,
est cela justement qui nous permet aujourd’hui d’établir – à son encontre – une
distinction très nette entre le wu et le chamane. Gilles Boileau a esquissé un
parallèle critique entre le wu de la Chine archaïque et le chamane de l’aire sibé-
rienne : (a) le wu de l’aire chinoise peut être mâle ou femelle et s’inscrit dans
une organisation sociale très hiérarchisée ; le chamane sibérien est d’abord un
mâle qui devient l’époux d’un esprit de la nature et il s’inscrit dans une « société
sans État », une société qui est fondée sur une coopération égalitaire – coopéra-
tion entre les hommes qui composent le groupe, coopération entre le groupe pris
collectivement et la nature ; (b) le principal acte de la société religieuse chinoise
archaïque est le sacrifice aux ancêtres, tandis que celui de la société sibérienne
est la séance chamanique, sans sacrifice ; (c) les principales fonctions du wu
chinois archaïque, pour autant qu’on puisse les établir, sont les exorcismes, les
guérisons et la danse pour la pluie ; celles des chamanes sibériens ont à voir avec
l’obtention du gibier et les guérisons ; (d) la voie d’accès à la fonction de wu
dans la société chinoise archaïque est inconnue ; elle est souvent liée au choix
du chamane effectué par un esprit dans l’aire sibérienne, et parfois au fait d’avoir
un ancêtre chamane ; (e) le wu chinois pratique ses rituels à l’extérieur, et sou-
vent dans un lieu sauvage, tandis que le chamane sibérien les pratique ordinaire-
ment dans une hutte, ou en tout cas dans un lieu habité par les humains ; (f) en
termes politiques, le wu est associé au pouvoir, parfois comme officier du roi,
ou bien quelquefois il est vu comme un ennemi politique de l’État, tandis que
dans les sociétés de l’aire sibérienne le chamane est simplement situé en dehors
de la structure politique (ou bien encore l’idée de structure politique autonome
n’est-elle pas pertinente en pareil contexte) [Boileau, 2002, p. 376-378]. Si un
parallèle entre le wu chinois et l’aire sibérienne peut être esquissé, alors il doit
l’être avec les parties du monde sibérien où la chasse a été supplantée par l’éle-
vage : dans ces cultures, le sacrifice aux ancêtres est assuré par les anciens du
clan, en vue de s’assurer la bienveillance continuée de la nature, et le chamane
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est réduit à un rôle subalterne. Les intervenants religieux plus élevés deviennent
peu à peu les moines lamaïques, et la profession de chamane peut se féminiser
(Hamayon, 1990a, p. 406-451). Bien entendu, ce parallèle est trop schématique,
mais il inspire quelques observations : l’évolution politique de la Chine a très vite
bouleversé le sens et le déroulement des pratiques rituelles de type chamanique,
à supposer même (ce qui est très contestable) que, durant l’ère néolithique, le
monde chinois et le monde sibérien aient partagé des rites et des croyances simi-
laires (parmi les auteurs qui font l’hypothèse de l’existence d’une culture chama-
nique dans la Chine du néolithique, relevons : Chang, 1983, 1999, p. 50-53,
dans une optique très marquée par Eliade ; Matthieu, 1987 ; Yang, 2005. Revue
critique de certains de ces auteurs et d’autres in Keightley, 1998 et Kosa, 2000).
En fin de compte, le wu chinois semble constituer un type d’intervenant religieux
très particulier, assez différencié du chamane, et qui pourrait peut-être se voir
comparé à d’autres types religieux rencontrés en d’autres civilisations, non pas
sur la base de l’idéal type chamanique, mais sur la base d’un autre idéal type
qui reste à spécifier – à moins que justement la configuration politico-religieuse
propre à la Chine ne soit cela même qui rende tout rapprochement difficile.
Le parallèle entre les inscriptions oraculaires et les textes parlant de l’époque
Shang d’une part, les témoignages de l’époque Zhou de l’autre, complique encore
l’analyse. Dans les inscriptions Shang, le caractère wu désigne parfois un esprit,
parfois un type de sacrifice lié au contrôle des vents, parfois peut-être un terri-
toire et une divinité, parfois un être humain dont la fonction et la nature sont
peu claires : cet être humain semble venir d’un autre territoire que celui du
royaume, être offert en tribut au roi, et effectuer sur ordre certains sacrifices
(Tu, 1997 ; Wang, 2001 ; Lefeuvre, 1997). Son statut et son rôle semblent avoir
été assez limités. Les textes historiques qui présentent les wu sous un jour assez
favorable ne sont certainement pas à comprendre comme un portrait fidèle de
l’ancienne civilisation chinoise, mais comme une construction idéale a posteriori :
le Guoyu (compilation historique des Ve et IVe siècles av. J.-C.) insiste sur la
nécessité de contrôler l’ordre religieux, en fidélité à l’idéologie du sacrifice
typique de l’époque Zhou tardive. Il présente le wu comme le chef d’une hiérar-
chie d’officiers, en harmonie avec la construction d’un ordre rituel qui se met
en place à l’époque où le texte est écrit (Keightley, 1998, p. 821-824). Quant
au Zhouli (Classique de Rites des Zhou, date de compilation incertaine, mais
probablement à dater du tout début de l’ère chrétienne), il présente l’activité des
wu – masculins et féminins – en lien étroit avec les événements funestes : maladies
contagieuses, sécheresses, inondations... Ils sont engagés et congédiés en fonction
de l’efficacité de leurs performances. Ils sont dirigés par deux officiers qui ne
semblent pas eux-mêmes être des wu (Von Falkenhausen, 1995, p. 291-292). Le
développement des activités thérapeutiques menées par des wu est suggéré par
d’autres textes. Pourtant, là encore, des différences entre le rôle du wu et celui
du chamane sibérien peuvent être notées : en Sibérie, comme c’est aussi le cas
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dans de nombreuses minorités ethniques de l’Ouest de la Chine, le chamane
accomplit son œuvre thérapeutique par l’identification de l’esprit responsable de
la maladie puis en l’apaisant et le chassant. Dans la Chine archaïque, le sacrifice
semble destiné à identifier et apaiser l’esprit, et le wu se contente de l’expulser.
Plus généralement, plusieurs extraits du Liji (ouvrage rituel associé au Zhouli)
et du Zuozhuan (ouvrage historique probablement très antérieur aux précédents)
suggèrent que le rôle du wu est d’abord d’éviter la propagation des malheurs.
Sa présence ne semble donc guère auspicieuse. Dans la même ligne, la capacité
du wu d’interpréter les rêves semble avoir été considérée comme dangereuse.
Plus globalement, comme l’attestent plusieurs auteurs (voir par exemple Xunzi,
chap. XVII), les danses des femmes wu étaient liées aux prières pour l’obtention
de la pluie. Ces danses étaient donc marquées par de fortes connotations
sexuelles. Les fêtes sexuelles associées à ces danses sont déjà l’occasion de
désordre social (Wang, 2001). Mais le potentiel de désordre est redoublé par le
possible déferlement de l’élément aquatique : pas assez d’eau est un malheur,
trop d’eau aussi... Le pouvoir politique devait donc se mesurer avec prudence
mais aussi, quand il le fallait, avec sévérité aux pouvoirs magiques des wu (Boileau,
2002, p. 373-375).
En résumé, si l’image du wu durant la dynastie Shang reste très confuse, les
sources nous la restituent de façon plus précise pour la dynastie Zhou : le wu
(mâle ou femelle) est un spécialiste des événements malheureux, considéré avec
appréhension par la population comme par les pouvoirs politiques, un spécialiste
dont l’action est politiquement encadrée, de la même façon que l’eau est contrô-
lée au travers d’ouvrages hydrauliques, afin que le corps social bénéficie de son
pouvoir sans souffrir de son débordement. Son action se déroulait souvent dans
des lieux sauvages, et impliquait sans doute un contact physique avec les morts.
Enfin, les sources assez abondantes sur les wu trouvées dans les sources Zhou
de l’Est ont très peu en commun avec les rares indications des sources Shang, et
l’on peut même se demander si le même terme ne s’est pas appliqué consécuti-
vement à des réalités très différentes selon les époques (Keegan, 1979). La dif-
férence de nature entre le wu des Shang et celui des Zhou pourrait être
paradoxalement prouvée par la survivance du système le plus ancien dans l’État
de Chu, établi autour du Yangzi, durant la dynastie des Zhou : la religion de
l’État de Chu aurait continué à être marquée par l’iconographie animale de la
religion Shang, une insistance sur la chasse considérée comme activité rituelle,
une grande importance donnée à la transe chamanique et à la capacité du médium
de sortir de son corps pour effectuer un voyage au travers de l’espace et du
temps (Major, 1999, p. 124). Cette survivance serait partiellement explicable
par l’origine ethnique de la population dominante de Chu, originaire des steppes
mongoliennes à la suite d’une migration étant intervenu à la fin du second millé-
naire av. J.-C. (Major, 1978, p. 231). Nous ne nous étendrons pas davantage ici
sur ce cas controversé. Il montre en tout cas que la question de la transformation
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et de la survivance de la religion chinoise archaïque (que cette dernière puisse
ou non être qualifiée de chamanique) exige que l’on vienne avec des réponses
géographiques différenciées, ce que les découvertes archéologiques des dernières
décennies nous permettent désormais de tenter avec plus de précision qu’aupa-
ravant (voir ainsi Von Falkenhausen, 2006, notamment chapitres I, IV et VII).
Comme la plupart des autres ouvrages chinois sur la question, le livre de
Zhao Zhizhong ici recensé se garde d’une approche trop critique. Après avoir
défini la notion de « sphère chamanique » et isolé plusieurs ensembles géo-
graphiques qui lui correspondraient, il inclut parmi elles le Nord-Est et le Nord-
Ouest chinois. Le recensement de certains des textes évoqués plus haut lui permet
d’affirmer que « la Chine est le pays du monde qui a le plus anciennement men-
tionné et étudié le chamanisme » (Zhao, 2008, p. 5) – la revendication de la
primauté chronologique constituant l’inévitable entrée en matière de la plupart
des travaux en sciences humaines et sociales du monde chinois. Les considéra-
tions théoriques qui suivent sont tout aussi décevantes, mais le travail ethno-
graphique réalisé dans les provinces du Nord-Est chinois livre une riche moisson
de textes et de chants, rehaussée par un travail de transcription soigné. Ouvrage
typique d’une littérature chinoise « à l’ancienne », encore marquée par l’ethno-
graphie soviétique, avec ses capacités de collationnement et ses évidentes limites.
Le renouvellement théorique est encore peu perceptible. Fait partiellement excep-
tion un article de Meng Huiying (Meng, 2010) qui esquisse avec clarté les débats
en cours en d’autres contextes culturels, notamment sur le rapport du chamane
à la communauté dans laquelle il officie et sur les rapports entre expressions
rituelles traditionnelles et reconstructions identitaires. Il reste encore à appliquer
ces problématiques aux minorités ethniques du Nord-Est, Nord-Ouest et Sud-
Ouest chinois – une entreprise malaisée lorsque la plupart des ethnographes
chinois préfèrent souligner la contribution des dites minorités à la culture natio-
nale prise en sa globalité.
De la Chine au monde austronésien
Les différents groupes aborigènes taïwanais appartiennent tous à la famille
linguistique austronésienne, et sont à l’origine de la grande expansion austro-
nésienne qui a marqué l’histoire du Pacifique et de l’Asie du Sud-Est. Les premiers
départs depuis Taiwan vers les Philippines semblent avoir eu lieu il y a environ
quatre mille ans et se sont ensuite poursuivis, d’une part vers l’Indonésie jusqu’à
Madagascar, de l’autre dans tout le Pacifique jusqu’à l’île de Pâques. D’un point
de vue linguistique, on peut même dire que l’expansion austronésienne conti-
nue encore aujourd’hui (Lansing et al., 2011 ; Donohue & Denham, 2010 ;
Bellwood, 1978). L’observation d’une tradition chamanique propre aux abori-
gènes de Taiwan est donc particulièrement intéressante pour la compréhension
de la culture et de la structure de pensée de la grande famille linguistico-
culturelle austronésienne.
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Aujourd’hui, les rituels aborigènes encore observables sont essentiellement
dirigés par des femmes. Mais cela peut correspondre à différents types d’évolu-
tion sociale. Dans le cas des Puyuma, au sud de la côte Pacifique, le passage tardif
de chamanes hommes aux chamanes femmes est sans doute lié à la prédominance
progressive de l’agriculture sur la chasse, notamment du fait de l’interdiction de
la chasse qu’avait cherché à imposer l’administration japonaise. En réaction à
ce changement, certains mythes tardifs témoignent alors du choix explicite fait
par les esprits de personnes effectuant « les travaux des champs », c’est-à-dire
des femmes, ces mêmes esprits ancestraux élisant comme intermédiaire et
fondateur du nouveau régime chamanique un « homme efféminé » (Cauquelin,
1991 et 2004). Le cas des Puyuma s’inscrit donc dans celui des sociétés où la
féminisation de la fonction chamanique est liée à une profonde transformation
sociale. Elle va de pair avec la modification des pratiques dès lors essentielle-
ment thérapeutiques.
Dans le cas des Kavalan, aborigènes des plaines du Nord de la côte Pacifique,
Liu Pi-chen observe une situation différente : le chamane est par principe une
femme. C’est une situation fort rare dans les sociétés chamaniques, même dans
les sociétés matrilinéaires (comme le sont les sociétés kavalan et amis). Ici, le
pouvoir féminin est assuré, d’une part par un système matrilocal, d’autre part
par le contrôle des rites chamaniques : aussi bien la matrilocalité que le bon
déroulement des rites ont pour fonction symbolique d’assurer la transmission
régulière de la vie, explique Liu Pi-chen. En contraste, les hommes kavalan sont
organisés par classes d’âge : les classes d’âges forment la base des activités chasse-
resse et guerrière, qui sont des activités aléatoires par excellence (Liu Pi-chen,
2007). Chez les Kavalan, les mythes d’origine mettent en valeur le rôle enseignant
d’une déesse qui apprit aux mtiu (groupe de femmes chamanes) l’art des rites
chamaniques (kisaiz et pakelabi) pour éviter les calamités et guérir les maladies.
Chez ces peuples riverains du Pacifique, certains de ces mythes d’origine mettent
en valeur l’échange de dons nécessaire au bon déroulement de la pêche (qui
jouerait alors un rôle similaire à celui observé pour la chasse dans les sociétés
sibériennes). La société Amis (le plus grand des groupes aborigènes de Taiwan)
connaît également des chamanes (sikawasay), majoritairement des femmes, mais
aussi parfois des hommes. Dans les deux cas (kavalan et amis), il s’agit d’échan-
ger des biens avec les esprits au cours d’un voyage symbolique dans l’au-delà
afin d’obtenir les faveurs désirées. Le rite et les chants figurent à la fois ce voyage
dans l’au-delà et l’histoire mythique du village ou de la tribu qui accomplit le
rituel. Échangeant des biens avec les esprits, la communauté qui assiste au rite
affirme ses relations de sang avec ces mêmes esprits et renforce en même temps
son unité intérieure. Pour conclure et renouveler l’alliance tant de la communauté
avec elle-même que de la communauté avec la surnature, le langage formalisé
du rite et du chant prend la place du langage écrit, traditionnellement absent de
ces sociétés (Liu Pi-chen, 2008 et 2011). La fonction chamanique des femmes
dans ces deux sociétés apparaît donc comme un fait originaire, lié à la structure
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matrilocale et au mode de répartition du travail entre hommes et femmes. C’est
plutôt l’introduction des religions catholique et protestante qui aurait diminué
le rôle religieux et social de la femme au cours de la période récente (Liu Pi-chen,
2003 et 2007). Sur ce dernier point, il faut faire preuve de prudence : l’observa-
tion montre qu’à Taiwan les anciennes chamanesses fournissent une proportion
importante des catéchistes des Églises chrétiennes, et qu’elles jouent souvent un
rôle dirigeant dans ces Églises (Hu et al., 2008, p. 80-229). Et si la plupart des
Églises protestantes (mais pas toutes) se sont montrées très hostiles envers le
chamanisme, les prêtres catholiques ont nuancé leurs jugements en fonction des
cas, et se sont montrés plus accommodants avec les années.
À Taiwan, comme en tant d’autres endroits, l’activité chamanique ne saurait
s’appréhender comme simple « tradition » à préserver : en premier lieu, les
formes constatées chez les différents groupes aborigènes ont été progressivement
influencées par le contact avec d’autres groupes ethniques. Ainsi, pour les
Puyuma, Josiane Coquelin reproduit l’illustration d’un carnet de notes d’un
devin (benabulu) où figurent des observations en langue japonaise. Plus tard, les
chamanes puyuma utiliseront pour leurs rites des transcriptions en langue chi-
noise (Cauquelin, 1991 et 2004). Par ailleurs, dans la période la plus récente,
l’activité chamanique et rituelle est devenue partie d’un mouvement de re-
création de l’identité ethnique et culturelle. Michael Rudolph a attiré l’attention
sur ce qu’il appelle des « retraditionalizing rituals » (Rudolph, 2008, p. 15), les-
quels, au travers d’un usage mouvant de l’histoire et de la tradition, influent sur
la gestion des conflits de pouvoir à l’intérieur du village, les relations entre les
ethnies aborigènes et le gouvernement central, ou d’autres situations à forte
charge symbolique. Le rituel est la matrice de « sens émergents », qui prennent
naissance au travers de la subversion des symboles cosmologiques traditionnels
(cf. Tambiah, 1979). Les modifications qui prennent place dans la célébration
témoignent d’un travail de sens au travers duquel la communauté redéfinit la
manière dont elle se comprend. Compte alors moins la symbolique apparente
du rituel que l’effet de sens et de pouvoir associé à sa performance. Dans le
contexte taïwanais, Rudolph illustre cette approche en rendant compte de la trans-
formation des esprits-ancêtres (ancestor spirits) : traditionnellement « démons »
qu’il faut exorciser et chasser, ces esprits-ancêtres deviennent par étapes les forces
qui protègent et soutiennent la communauté aborigène dans son entreprise de
renaissance culturelle et politique. Parallèlement, la célébration rituelle devient
un enjeu politique, disputé par des forces rivales : des groupes aborigènes reven-
diquent leur passé de « chasseurs de têtes » pour donner plus d’éclat à leurs
protestations contre les gouvernements successifs. L’émergence d’une classe
d’intellectuels aborigènes contribue à la manipulation du capital symbolique que
représentent les rituels traditionnels. Un autre point mérite attention : le renou-
veau et la transformation des pratiques rituelles ouvre un espace de « négo-
ciation » entre la foi chrétienne qui est désormais celle de la grande majorité
des aborigènes taïwanais et un passé qu’ils se réapproprient en le réinventant.
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« Négociation » parfois malaisée : le degré d’adhésion des diverses communautés
aborigènes à telle ou telle église chrétienne restreint leur liberté dans la réinven-
tion rituelle (Qiu Yunfang, 2004). Difficulté redoublée par le fait que l’investisse-
ment stratégique dans les rituels s’est accompagné d’une insistance renouvelée
sur leur caractère religieux, parfois illustrée par un sacrifice d’animal (Rudolph,
2008, p. 198-201). En d’autres termes, les enjeux de pouvoir liés à la redéfinition
des rituels amènent leurs promoteurs à insister sur leur caractère « sacré », dont
témoignera leur mode de mise en spectacle.
Un cas limite est atteint avec la société thao, le plus petit groupe aborigène
de Taiwan avec moins de sept cents membres, un groupe à peu près complète-
ment hanisé et où les épouses proviennent souvent des ethnies voisines, bunun
notamment. Mitsuda Yayoi a étudié la relation entre leur stratégie de survie
culturelle et le maintien de rites chamaniques (Mitsuda, 2010 et 2011). Les chefs
masculins des sept clans thao se partagent la célébration de quatre rituels saison-
niers, et gardent une certaine liberté dans les paroles prononcées à ces occasions.
Cependant, l’activité religieuse principale est réservée aux cinq femmes chamanes
(xianshengma dans l’appellation familière chinoise ordinairement utilisée) qui
subsistent. Ces dernières, même quand elles n’appartiennent pas originairement
à l’ethnie thao mémorisent strictement la mélodie et les paroles des rituels tradi-
tionnels, et les chantent sans en changer un mot. C’est en fait la seule occasion
où la langue thao est encore employée. Ces rituels se tiennent en face des paniers
de rotin et d’osier (ulalaluan), emplis d’étoffes ou autres objets appartenant aux
générations passées, et dont chacun symbolise une maisonnée : fin 2009, on
comptait cinquante-quatre ulalaluan, chiffre correspondant au nombre de mai-
sonnées appartenant à l’ethnie Thao (Mitsuda, 2011, p. 132). Les rituels qui
sont célébrés lors de déménagement, mariage ou funérailles s’effectuent devant
ces paniers, réceptacles d’objets de toute nature. L’on a assisté à une évolution
analogique de la fonction chamanique : les femmes chamanes sont comme ces
« paniers » où sont gardés les objets (ici, les textes rituels) qui fondent encore la
relation avec les ancêtres, garante de la survie précaire de l’ethnie.
Dans ses contributions sur les chamanesses de l’ethnie Paiwan (Hu, 2010 et
2011), Hu Tai-li a pareillement noté le caractère solidement fixé des récitations
rituelles. Les chamanesses ne sont pas autorisées à changer les textes anciens,
et sont considérées comme des médiums passifs des esprits ancestraux. Peut-
être faut-il rapprocher ce phénomène des caractéristiques de l’échange entre les
humains et la surnature chez les Paiwan : l’obtention des animaux chassés ne
vient pas d’un processus d’alliance matrimoniale, mais de l’échange entre porc
sauvage (chassé) et porc domestiqué : la façon d’obtenir les animaux sauvages
désirés est de tuer un porc domestique et de le préparer soigneusement, comme
une offrande qui sera faite durant le rituel chamanique, espérant que les esprits
ancestraux accepteront le porc domestiqué et accorderont en échange les ani-
maux sauvages (Hu, 2011, p. 18-20). La passivité des chamanesses paiwan se
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traduit par la rigidité manifestée dans la manière d’interpréter les chants, selon
un processus que Hu Tai-li, suivant Joël Kuipers, nomme entextualization
(Hu, 2011, p. 25-27 ; Kuipers, 1990) : contrairement à la contextualisation, qui
adapte la performance dramatique aux circonstances qui la justifient, l’entextua-
lization codifie et rigidifie de plus en plus la récitation et le chant, quelles que
soient les circonstances de la performance. Comme chez les Thao, et même si
les raisons en sont quelque peu différentes, les chamanesses sont d’abord et avant
tout les gardiennes d’un ordre menacé et les dépositaires d’une mémoire fragile.
L’entextualisation manifeste l’évolution de leur rôle social en direction de la
fonction de dépositaire.
L’aire chamanique d’origine
Comme nous l’avons vu, une définition du chamanisme, fondée essentielle-
ment sur des critères historiques et linguistiques, voit dans l’aire sibérienne le
monde chamanique par excellence. Même cette approche élargit pourtant le plus
souvent l’application du terme aux régions limitrophes : Mongolie, Mandchourie
et Corée principalement (les cas du Tibet, du Népal, et, plus largement, de l’aire
himalayenne, posent un problème particulier que j’aborderai en fin de cette par-
tie). Rappelons et précisons ce qui caractérise le chamanisme dans son aire géo-
graphique d’origine :
« Il est le système symbolique conçu pour instaurer et faire fonctionner l’échange avec
les esprits des animaux sauvages. Telle est l’essence de la fonction chamanique : établir
un contrat qui légitimise par avance de prendre du gibier et comporte une promesse
de contrepartie. Ce contrat est défini, en Sibérie, sous sa forme la plus contraignante,
celle de l’alliance matrimoniale, dont la logique implique un enchaînement sans fin :
tout homme qui prend une femme en mariage devra un jour donner sa fille à un mari,
et ainsi de suite. Posée comme cadre institutionnel de l’échange, l’alliance en garantit
la perpétuelle reconduction. L’un et l’autre sont orientés, faisant du partenaire humain
un preneur de femme et de gibier. L’alliance fixe à la communauté humaine comme
telle, et plus concrètement au chamane qu’elle charge de la représenter, la position du
mari. [...] La fonction chamanique s’exerce dans le cadre de rituels collectifs pério-
diques, dont les noms reflètent les retombées positives escomptées. » (Hamayon, 2006,
p. 23-24).
Ce n’est pas sur la mouture classique du chamanisme dans ces régions que
nous nous attarderons, mais plutôt sur les études décrivant la synthèse entre
chamanisme et modernité dans ces mêmes régions, en même temps que le déca-
lage entre l’idéal type et la réalité contemporaine.
La disparition progressive du chamanisme en Mongolie extérieure est un
phénomène largement documenté. La conversion d’Altan Khan au bouddhisme
Gelugpa en 1578 avait déjà entraîné la destruction de nombreuses figurines cha-
maniques, remplacées par des icônes bouddhiques, et les éleveurs de chevaux
réfractaires à la conversion s’étaient vus confisquer leurs chevaux (Bawden,
1968, p. 26-37). Avant même cette période, plusieurs grands rituels chamaniques
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(par exemple pour éviter les calamités en cas de gros orage) avaient déjà été très
directement influencés par des rituels en provenance du bouddhisme tibétain (un
exemple de survivance contemporaine de ces rituels syncrétistes est donné par
Birtalan, 2001). Au fur et à mesure du temps, la pratique chamanique est de plus
en plus marginalisée, confinée à la taïga septentrionale. Par ailleurs, et surtout, si
la politique religieuse du gouvernement mongol des années 1920 à la fin des
années 1980 n’a pu déraciner le bouddhisme, elle a achevé de porter un coup
fatal aux pratiques chamaniques. Certes, on peut observer à Ulaanbaatar un
certain renouveau néo-chamaniste (Merli, 2004), mais il est d’ampleur limitée,
et sans influence sur le reste du pays. Cependant, les études ethnographiques, et
notamment celles portant sur les récits populaires, discernent sans trop de peine
des éléments chamaniques toujours vivants. La croyance selon laquelle seules cer-
taines personnes sont capables à la fois de voir les « fantômes » ou les « esprits »
et d’entretenir une relation, un dialogue avec eux reste enraciné en plusieurs
régions (Humphrey & Onon, 1996). Les raisons de cette constance culturelle
chamanique, alors même que les structures religieuses correspondantes ont dis-
paru, sont liées à une quête identitaire nationale, mais pas seulement. L’analyse
des récits populaires montre que certaines régions du territoire mongol « portent
le deuil » de la disparition des chamanes : les histoires de fantômes qu’on y
raconte sont celles de personnes (y compris de lamas bouddhistes) qui « voient »
les esprits au cours d’un déplacement nocturne, mais qui ne peuvent pas interagir
avec eux, et qui doivent donc se contenter, une fois de retour chez eux, de tenir
un rituel pour éviter que pareille rencontre leur soit néfaste (Deleplace, 2009,
p. 281-282). Voir, savoir, pouvoir (voir, les esprits, savoir qui ils sont, pouvoir
les contrôler)... Ces opérations qui, traditionnellement, définissaient la compé-
tence du chamane semblent être désormais dispersées entre plusieurs agents reli-
gieux. Pour dire les choses autrement, ce qu’on observe dans la Mongolie actuelle,
c’est « la réinvention d’une cosmologie chamanique sans chamane » (Delaplace,
2009, p. 282). Mais des survivances plus directes peuvent être relevées : en
témoignent les contes qui décrivent les esprits de certains morts sous l’aspect de
petits bonshommes malfaisants qu’il s’agit de capturer et de neutraliser pour
éviter que le malheur s’abatte sur la famille. Ces contes contemporains rappellent
ce qui fut l’une des tâches principales des chamanes mongols : comme certaines
maladies étaient supposées être causées par l’action néfaste d’un esprit de mort
frustré, cherchant à se venger de son malheur sur les humains, le chamane mon-
gol devait identifier l’esprit fauteur de trouble et l’introduire dans une figurine
qui serait nourrie et choyée par la famille. Il s’agissait donc de guérir le malade
en faisant de l’esprit pathogène un ancêtre protecteur. Pour ce genre d’entreprise,
le chamane s’appuyait sur ses propres esprits qu’il avait incorporés au fur et à
mesure de sa pratique thérapeutique (Delaplace, 2009, p. 284-287).
Dans la même ligne, Daniel Kister commente un rituel bouriate contemporain
tenu près du lac Baikal d’une façon qui entend tout à la fois marquer une distance
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par rapport au récit traditionnel sur la cérémonie chamanique tout en préservant
la sensibilité littéraire et artistique qui en a marqué le style narratif : « Les organi-
sateurs de ces rituels sont des “artistes rituels” et non pas des chamanes sibériens
traditionnels. Les participants ne constituent pas non plus une communauté cha-
manique classique. Ils constituent un groupement temporaire sensible à l’appel
esthétique de la nature, pas un groupe établi qui se tournerait vers les dieux de la
nature. Pour eux, il n’y a pas de manifestation concrète des forces surnaturelles.
Quoique le but explicite du rituel soit de rendre grâce au dieu de l’eau, le proces-
sus réel est dirigé vers “le développement personnel” des participants, comme
le fait est typique dans un rite néo-chamanique. [...] On ne trouve pas là des
images originales ou des codes symboliques complexes qui créeraient une façon
de se situer dans le monde ayant le pouvoir d’enrichir durablement l’expérience
communautaire de la réalité. » (Kister, 2010, p. 251-253).
Les rites chamaniques mandchous sont également en voie de disparition
presque totale, mais ils se situent à l’intersection de ceux du monde mongol
et sibérien, que nous venons d’évoquer, et de ceux du monde coréen, dont
nous parlerons immédiatement après. Historiquement, on sait l’importance que
jouaient les rites chamaniques pour la dynastie mandchoue : ils étaient régulière-
ment célébrés au cœur même de la Cité interdite. Le Rituel impérial mandchou
(Hesei toktobuha Manjusai wecere metere kooli bithe) de 1747 les décrit avec
force détails (Liu Housheng, 1993 ; Jiang, 1995 ; Bai, 1996). Les relations entre
ces grands rites impériaux et les rites populaires de taille modeste que l’on peut
encore parfois observer dans la province de Jilin peuvent paraître lointaines.
Mais à l’occasion des connexions directes peuvent être trouvées : c’est ainsi que
Giovanni Stary a pu connecter le verbe mandchou tuimbubi (habituellement
traduit par « prier dans le noir, après avoir éteint les lanternes ») avec les sacri-
fices et les invocations de rite populaire encore observable au début des années
1980 dans le Jilin (Stary, 2007).
On observe des différences significatives entre rituels chamaniques mand-
chous et coréens. Tout d’abord, dans le monde coréen les chamanes sont surtout
des femmes, tandis qu’ils sont masculins en Mandchourie. Les rites mandchous
contemporains sont aussi plus conventionnels que les rituels coréens, très axés
sur les problèmes immédiats (conflit familial larvé, deuil douloureux, maladies
à répétition, malchance) rencontrés par la famille qui organise le rite. Ils sont
surtout beaucoup moins fréquents, et moins chargés d’émotion. Mais dans les
deux cas subsiste la croyance que le chamane a rencontré dans sa vie l’inter-
vention d’une force surnaturelle et a été transformé par cette force (Kister, 2010,
p. 69-70). Nous parlerons des rites chamaniques coréens dans la partie suivante.
Notons déjà que le terme mudang (terme typiquement coréen et non pas
emprunté au chinois) apparaît pour la première fois dans un récit du XIIe siècle,
et que la parole prononcée par ce devin (masculin ou féminin, on ne le sait) le
fait mettre à mort par le roi. Même si les différences régionales sont nombreuses,
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la mudang (ou parfois un chamane masculin) intervient dans un rituel (kut ou
gut selon la romanisation utilisée) où elle personnifie les dieux ou les âmes des
morts qui interviennent à l’occasion du problème familial pour laquelle le rituel
est organisé. La qualité de spontanéité du rituel, typique d’un « théâtre popu-
laire », contraste avec l’orthodoxie confucéenne qui marque la société coréenne.
De même, le fait que les intervenants soient essentiellement des femmes tranche
avec la dominance masculine qui marque cette même société. Le rituel chama-
nique est donc un « jeu sérieux » : « les dieux sont presque humains, les ancêtres
presque divins, et les dieux, les ancêtres et les hommes deviennent Un dans les
hauts et les bas chaotiques de la vie » (Kister, 2010, p. 221).
On notera également les relations riches et complexes qui ont été nouées
entre le chamanisme et les autres religions actives en Corée. Ainsi, la théologie
coréenne de la libération a comparé souvent Jésus à un chamane, exprimant et
guérissant le ressentiment et la douleur (han) exprimés par le petit peuple. Le
han est un terme qui réfère à une structure sociopsychique complexe. Il comporte
frustration, regret et ressentiment influençant les relations entre les vivants ou
parfois entre les vivants et les morts (Kister, 2010, p. 178). La proclamation du
Royaume de Dieu est elle-même comparée à un rituel chamanique, et le théo-
logien fait alors réciproquement de la tradition chamanique une voie d’accès à
la connaissance de Dieu (Choi Ki-bok, 1995 ; Kim, 1989). Daniel Kister écrit :
« La communauté qui célèbre le kut est une communauté de personnes qui
cherchent à être activement libérées de l’affliction, et qui est ouverte à une pré-
sence divine au travail dans la nature, la maisonnée, dans les zones de crise que
sont naissance, maladie, mort, dans la vie de la chamane, et dans le jeu et la
prière de leur propre communauté. C’est une communauté de personnes qui
célèbrent leur vie ensemble dans des symboles transformants, parfois ordinaires,
parfois sacramentaux, parfois stupéfiants, parfois beaux, et toujours finalement
dramatiques. » (Kister, 1997, p. 160-161).
Nous avons déjà évoqué la continuité entre sociétés mongole et tibétaine
– et, plus largement, himalayenne. À l’est de la zone culturelle tibétaine, dans la
région du Kham si l’orthodoxie Gelugpa est établie, la vitalité exhibée (notam-
ment au sud-est) par d’autres écoles tantriques est un signe d’une identité spéci-
fique. La persistance de la tradition Bön (populaire et souvent cachée) témoigne
aussi de contacts continus avec les religions proto-chamaniques des minorités
avoisinantes. « La religion Bön [...] s’est maintenue au milieu du lamaïsme dont
elle a reçu nombre de ses idées et de ses doctrines, sans qu’il fût pourtant en
mesure de l’étouffer entièrement. » (Tucci & Herssig, 1973, p. 271). La religion
Bön s’est donc maintenue parce qu’elle a évolué. Loin d’avoir subi un déclin
continu, elle a connu, au cours de sa longue histoire, plusieurs renouveaux et
reformulations. Parallèlement, le lamaïsme s’est acculturé en reprenant à son
compte de nombreux rituels ancrés dans la tradition Bön. Geoffrey Samuel a
longuement développé la thèse selon laquelle le bouddhisme tibétain était consti-
tué de différentes synthèses entre une tendance « cléricale » et une tendance
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« chamanique » – on peut le définir en fin de compte, affirme-t-il, comme un
« bouddhisme chamanique » (Samuel, 1993). Cette thèse a cependant été criti-
quée par plusieurs chercheurs : elle a trop tendance à reprendre comme tel le
discours bouddhiste qui, historiquement, s’est toujours défini comme religion
« civilisée » en contraste avec les religions locales « barbares » des territoires
qu’il rencontre (Obadia, 2006).
Au Népal, le chamanisme n’a fait l’objet d’études que très tardivement, en
raison de la prédominance des deux grandes traditions qui se partagent le
pays, à savoir l’hindouisme (85 % environ de la population) et le bouddhisme
(7 % environ de la population). Pourtant, dans l’ensemble du Népal, les cha-
manes (dhami-jhankris) occupent une place essentielle dans la vie religieuse et
culturelle, en faisant coexister le chamanisme avec d’autres religions. Certains
groupes ethniques apparaissent comme de véritables « sociétés chamaniques »
(de Sales, 1991), d’autres n’ont adopté du chamanisme que certaines pratiques,
qui demeurent marginales par rapport à des systèmes de croyances comme l’hin-
douisme. Par ailleurs, les rapports entre chamanisme et bouddhisme sont, dans
ces régions de l’Himalaya, bien plus souvent caractérisés par la conflictualité
(même larvée) que par la cordialité. Ainsi, les Sherpas ont longuement pratiqué
un bouddhisme « populaire », avec des lamas mariés vivant au cœur des villages.
La construction des grands monastères, au début du XIXe siècle, consécutive de
changements économiques, a conduit à l’alignement de ces formes populaires
sur un monachisme orthodoxe, bien moins enclin à tolérer la présence des cha-
manes. Le déclin du chamanisme a ainsi été formulé comme relevant de la pres-
sion exercée par le bouddhisme pour absorber son rival local (Ortner, 1998).
Selon la théorie d’Ortner, tout se serait joué dans la conquête politique de la
société sherpa par le bouddhisme, une tradition plus tardive, organisée autour
d’un puissant appareil monastique, fondée autour d’un corpus doctrinal struc-
turé, et donc une religion plus « moderne » que le chamanisme, lequel repose
sur le charisme de ses spécialistes et leur inventivité dans le domaine magique.
En l’absence de données historiques fiables, il s’avère difficile d’affirmer avec
cet auteur que le phénomène d’institutionnalisation du bouddhisme est directe-
ment à l’origine des vicissitudes du chamanisme, ou des tensions entre les tradi-
tions religieuses locales. Il n’en demeure pas moins que les observateurs de la
vie religieuse locale ont relevé, avec régularité, l’expression de ces antagonismes,
qui prennent la forme, sur le versant bouddhiste, de campagnes contre des cha-
manes supposés verser dans des pratiques archaïques – contraires à la vision
d’un bouddhisme porteur de valeurs plus évoluées, plus respectueuses de l’éco-
logie locale, et œuvrant pour le bien de la collectivité dans son ensemble. Aux
accusations d’« infériorité » et de « barbarie » qui leur sont adressées, les cha-
manes répliquent par la condamnation d’un monachisme bouddhiste irrespec-
tueux des forces invisibles qui se rebellent en attaquant les hommes et les récoltes
(Gibson, 1997 ; Ortner, 1998 ; Obadia, 2006).
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Enfin, nous ne ferons ici que mentionner les chamanismes des minorités eth-
niques du sud-ouest de la Chine. Il faut les considérer comme une continuation
des chamanismes du nord-ouest de la Chine et du monde himalayen. Les Yi de
Liangshan notamment connaissent un système comportant deux intermédiaires
religieux, l’un sachant lire et dont la légitimité est confirmée par son apparte-
nance à une lignée patriarcale (le bimo), l’autre identifié comme chamane par
des esprits tutélaires lors de crises psychiques intervenant à certains moments de
sa vie, et ne sachant généralement pas lire (le ou la suni, un type religieux dont
les études de terrain montrent qu’il est sans doute actuellement en voie de dispari-
tion). Le bimo et le suni peuvent l’un et l’autre intervenir pour la guérison de
maladies, mais seuls les bimo peuvent présider à la conduite des âmes des défunts
vers le monde des ancêtres – une affaire complexe, qui peut s’étendre sur une
période de vingt ou trente ans. Traditionnellement, il semble que le bimo prési-
dait aussi aux grands rituels de chasse ou de guerre. Les deux modèles corres-
pondent bien au prototype chamanique tel que décrit pour les sociétés présentées
à l’instant. Le chamane reste maître de ses esprits et conclut avec eux une alliance
qui le lie à eux pour la durée de sa vie. On notera la remarquable persistance
de ce système au cours des âges, les Yi de Liangshan ayant résisté à l’influence
religieuse de leurs puissants voisins Han et Tibétains. Jusqu’à un certain point,
la société Yi de Liangshan est donc encore une société de type chamanique,
quelles que soient les transformations qui l’affectent (Ma Changshou, 2006 ;
Bamo,1994 ; Ma Erzi, 2009 et 2010).
La culture religieuse traditionnelle des minorités tibéto-birmanes du Yunnan
a été bien plus nettement affaiblie que celle des Yi de Liangshan, tant du fait de
leur longue proximité avec les Han que par la christianisation de nombreux
villages à partir de la fin du XIXe siècle. Certains ouvrages retracent néanmoins la
survie de rituels saisonniers, sans pourtant caractériser vraiment ce qu’ils gardent
encore de « chamaniques » (Nevot, 2008). Pour sa part, Éric Mueggler a montré
comment l’héritage religieux local de certaines populations du nord du Yunnan
a pu les aider, après la Révolution culturelle, à articuler leur mémoire, leur iden-
tité et les contradictions qu’il rencontrent dans une langue symbolique qui a
organisé le territoire qu’ils habitent sous la métaphore d’un « corps souffrant »
que les rites cherchent à guérir (Mueggler, 2001). En d’autres termes, la recherche
à poursuivre sur les minorités ethniques du Sud-Ouest de la Chine devra rendre
compte tout à la fois de leur héritage religieux, de leur identité sociale, et des
rituels modernisés qu’ils mettent en place lorsqu’ils articulent cet héritage et
cette identité.
Entre théâtre et thérapie
L’un des premiers ethnographes décrivant en profondeur le chamanisme
toungouse notait déjà : « L’acteur est la communauté elle-même. Le chamane
ne peut être considéré que comme un organe spécifique de la communauté. »
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(Shirokogoroff, 1935, p. 335). Le chamane se doit d’avoir avec lui une commu-
nauté qui croit en ses pouvoirs et en ses connaissances, et « c’est cette qualité
qui sépare le chamane d’un voyant ou d’un extatique individuel » (Gibson, 1997,
p. 44). En même temps que le caractère communautaire du chamanisme a été
réaffirmé par les travaux poursuivis durant ces deux dernières décennies, les
fonctions thérapeutiques du chamane, valorisées par Eliade et l’école américaine
constituée dans sa mouvance, ont été minimisées au profit d’un nouvel accent
sur les fonctions typiques des sociétés chamaniques traditionnelles : identification
des proies pour la chasse, recherche des objets perdus, rituels destinés à assurer
la survie physique et symbolique de la communauté.
Pourtant, les anthropologues ont bien dû continuer à se confronter au rapport
entre chamanisme et thérapie – thérapie individuelle comme thérapie collective –
et l’insistance sur la fonction thérapeutique du chamanisme ne semble pas être
en contradiction avec la reconnaissance du fait que c’est la communauté comme
telle qui confère son rôle et sa légitimité au chamane. Simplement, il faut aussi
tirer les conséquences du caractère social tant du don thérapeutique du chamane
que de la technique dont il fait usage. Le chamane, dans les descriptions offertes
par Eliade, mais aussi par des enquêtes plus récentes, est un homme ou une
femme qui a expérimenté des troubles mentaux, soit à l’adolescence soit plus
tard, troubles que l’acceptation de sa condition de chamane a aidé à tenir sous
contrôle ou même à guérir (Eliade, 1951, p. 36-43 ; Devereux, 1970, p. 15).
L’initiation chamanique, qui joue un rôle cathartique pour le chamane ou la
chamanesse intronisé dans sa nouvelle identité (Kister 2010, p. 3-28) va souvent
de pair avec l’infliction d’une peine physique (passage par le feu, marche sur
des couteaux) qui, en permettant de dompter la peur, provoque le sentiment
d’expérimenter une nouvelle naissance (Hoppal, 1992, p. 154-155). Le rituel
initiatique nourrit la croyance du chamane – et la croyance du chamane est la
condition même de l’efficacité du rituel (Kister, 2010, p. 95). Ce processus en
boucle ne fonctionne pas à tous les coups, et, surtout dans les sociétés contempo-
raines, l’aspirant chamane est confronté à des émotions et des influences contra-
dictoires : nous avons un récit visuellement documenté de l’échec de l’initiation
d’une jeune femme au rôle de chamanesse coréenne ; dans ce cas précis, le pou-
voir de transformation du rite ne pouvait pas jouer sur cette personne, restée
emprisonnée dans son histoire personnelle et familiale (Kendall, 1991 et 1996).
Cela dit, le caractère héréditaire de nombreuses lignées de chamanes et la diver-
sité des trajectoires individuelles d’accès à la fonction interdisent d’ériger ce
modèle du « fou guéri » en modèle unique. De nombreux auteurs ont d’ailleurs
souligné la santé mentale que doit posséder le chamane pour porter ainsi les
maux psychiques d’une multitude d’individus, et ont critiqué la conception
psychopathologique du chamanisme et de la possession (Hamayon, 1995 ;
Mitrani, 1982 ; Noll, 1982 ; Perrin, 1992 ; Siikala, 1978).
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Le questionnement sur le « sens du délire chamanique » ouvre celui sur la
variété des « modèles symboliques » par lesquels il s’exprime : un rituel de divi-
nation ou un rituel chamanique se présente à la fois comme un enchaînement
automatique de séquences et le lieu où se produisent des « trouvailles » drama-
tiques et symboliques plus ou moins nombreuses, inspirées par la situation qui
a justifié la tenue du rite. Commentant la structure dramatique des rituels chama-
niques coréens, Daniel Kister observe : « Un rituel chamanique a tendance à être
fluide, flexible et “post-moderne” dans sa présentation. En contraste d’avec les
drames littéraires, le texte oral change dans une certaine mesure à chaque séance.
Néanmoins, en tant qu’œuvres créatrices qui expriment une manière fortement
affirmée de se situer dans le monde, certains rituels coréens (gut) sont d’un niveau
équivalent à celui des plus grands drames littéraires. » (Kister, 2010, p. 295).
Plutôt que d’évaluer les troubles psychologiques ou la santé mentale initiale du
chamane, il vaut mieux prêter attention à ses capacités de dramaturge et créateur,
à la fois capable de respecter des formes fixes et de se trouver inspiré par les
attentes et la participation du public (Kirby, 1975 ; Kister, 2010).
Il s’avère difficile d’aborder de front la question qui découle pourtant néces-
sairement des considérations précédentes : quelles sont donc la nature et la portée
de l’efficacité thérapeutique associées aux pratiques chamaniques ? Un exemple
caractéristique d’approche prudente et sceptique est fourni par un article sur les
tang-kî taïwanais (Kleinman et Sung, 1979). L’observation d’un grand nombre de
cas les amène à conclure que l’efficacité de la démarche thérapeutique ne concerne
qu’un nombre limité de désordres psychologiques mineurs. Ils reconnaissent en
même temps que la pratique des tang-kî, en liant la perte de sens symbolique aux
affections somatiques remplit un vide dans les soins que la médecine dispensée en
hôpital est en mesure d’offrir (Kleinman et Sung, 1979, p. 22). L’approche de
cet article exemplifie ce qu’on pourrait appeler le « modèle fonctionnel » du
chamanisme et de la voyance : il existerait une fonction sociale du voyant, aux
expressions variables selon les contextes, qui le situe à mi-chemin du médecin
et du prêtre ou, plus exactement, qui comble l’intervalle entre les deux. Or, dans
les sociétés contemporaines, la séparation grandissante entre les deux fonctions
ouvre un espace où prolifèrent les « bricolages symboliques ». Un tel modèle
ouvre des pistes intéressantes. Mais plus le schème d’explication se voudra fonc-
tionnel, plus il tendra à privilégier la catégorie de simulation : plutôt qu’un men-
songe conscient, l’analyste lira dans le comportement du chamane une attitude
qui internalise la requête à lui adresser. Ici, véritablement, « la fonction crée
l’organe » : la fonction symbolique crée cet « organe » qu’est le chamane :
l’homme apte à « voir » dans le corps de son vis-à-vis le cours de son histoire
et les voies de sa guérison. Geoffrey Samuel a proposé de dépasser un tel modèle,
et a mis en question la distinction corps-esprit qu’une telle approche symbolique
de la guérison chamanique implique. Pour lui, le langage rituel des esprits et de
la possession joue indissociablement sur le mental et sur le physique, et la littéra-
lité de ce langage doit donc être prise au sérieux : « I suggest that [...] we can
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treat the spirits as having a more focused and specific action than that of a
generalized placebo, and as operating at both psychological and physiological
levels, which are ultimately not very distinct from each other. To do this, howe-
ver, we need to take the language of spirits, of magic, sorcery and ritual healing
more seriously; not in terms of occult forces, but as providing tokens and images
for operating on the structure of human life at all levels, within a framework
which does not dichotomize between mind and body. » (Samuel, 2010, p. 16).
Les études de littérature comparée ont donc aidé au renouvellement de la
compréhension de la « cure chamanique ». Étudiant la dramaturgie de séances
chamaniques en Corée, en Mongolie, en Sibérie et en Chine, Daniel Kister a mis
en lumière la relation entre l’efficacité du rite sur la santé psychique individuelle
et collective d’une part, la qualité de la représentation théâtrale offerte de l’autre.
Non pas qu’un rite « compliqué » soit forcément plus efficace. Comme en
matière dramatique, c’est parfois la simplicité, l’unité de temps et d’action, qui
assure l’efficacité cathartique du rituel. Kister montre notamment la parenté de
certains rituels avec les techniques mises en place dans le théâtre de l’absurde
(Ionesco) et le théâtre de la cruauté (Artaud) [Kister, 2010, p. 261-285].
Des intuitions semblables étaient déjà en œuvre dans les approches qui com-
paraient la séance chamanique à la cure psychanalytique, soit jungienne, soit
freudienne. Lévi-Strauss avait déjà fait le rapprochement entre le chamane et le
psychanalyste dans un article célèbre (Lévi-Strauss, 1949). Notamment dans le
cas coréen, où la cure chamanique est explicitement tournée vers les sentiments
négatifs accumulés au long de l’histoire personnelle et familiale, les comparaisons
entre chamanisme et psychanalyse se font désormais beaucoup plus précises. Les
différences de technique qui peuvent apparaître sont souvent liées au contexte
culturel et beaucoup plus centrées sur le poids des obligations familiales dans le
contexte coréen, ce qui explique le caractère de « thérapie de groupe » que revêt
une session chamanique, session où les intermèdes comiques, la nourriture prise
en commun et la mise en scène (costumes, danses) mêlent aussi le tragique au
ludique dans une fusion qui est celle-là même de la vie quotidienne – une fusion
qui concourt sans doute à l’efficacité du drame thérapeutique ainsi joué (Kim
Hogarth, 2010).
Enfin, ces dernières années, la compréhension de l’activité thérapeutique du
chamane s’est élargie et a souvent été exprimée par le terme de holistic healing.
L’attention portée sur ce point vient de l’état social et culturel des communautés
aborigènes des divers continents, communautés souvent marginalisées et fragi-
lisées : la réappropriation des rituels chamaniques qui régissaient leur auto-
compréhension comme leur cosmogonie peut contribuer à une reconstruction
communautaire. Brian McCoy prend l’exemple des aborigènes Punu du désert
occidental du continent australien et de leurs guérisseurs (maparm) : leur pra-
tique livre une compréhension de la « bonne santé » qui ne sépare pas les aspects
corporels, sociaux et spirituels. La « santé » implique tout à la fois l’état de la
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famille, celui du pays environnant, et aussi la relation entretenue avec le passé
ancestral et cosmique. L’importance attachée à l’état du pays d’alentour – les
vents, les forces cosmiques éventuellement manipulées par des personnes mal
intentionnées – est un aspect particulièrement important de la vision du monde
des maparm et de leur pratique thérapeutique. McCoy note enfin le désir des
aborigènes Punu de voir les pratiques et croyances de leurs guérisseurs, des cli-
niques où ils se rendent et des Églises chrétiennes auxquelles la plupart d’entre
eux désormais adhèrent se fondre en un tout, de façon à unifier les forces sociales
et spirituelles qui conditionnent la survie de leur peuple (McCoy, 2008). Deux
études du chamanisme encore pratiqué sur l’île de Bornéo entendent élaborer la
contribution qu’apportent les rituels tant à la survivance d’un système local de
connaissance qu’à la santé globale de la communauté (Lasimbang, 2008 ; Fung,
2008). Le thème traditionnel des pouvoirs thérapeutiques du chamane a donc
profondément évolué dans sa formulation : désormais il s’articule étroitement,
d’une part avec les recherches épistémologiques sur les modes de « connaissance
locale » (local knowledge), d’autre part avec la question globale de la survie de
populations aborigènes un peu partout menacées dans leur existence, leur estime
de soi et leur identité culturelle.
La plasticité des usages du terme « chamanisme » dans les ouvrages et articles
ici recensés va de pair avec un questionnement sous-jacent, différent de celui qui
a marqué tant l’époque ouverte par Eliade que le renouvellement de la discipline
au cours des années 1980 et 1990 – un questionnement que j’exprimerais comme
suit : comment les catégories déployées par les fluides systèmes « chamaniques »
étudiés nous aident-elles à appréhender la modélisation des savoirs propres à
une société donnée ? Ainsi, Veikko Anttonen revisite-t-il la catégorie de « sacré »
ou de « surnature » : alors que les auteurs classiques, à commencer par Eliade,
considéraient le sacré ou la surnature comme un « donné » préalable à l’activité
du chamane, Anttonen insiste sur le fait qu’il faut d’abord voir comment le
chamane et la société dont il fait partie visualisent le « sacré » par exemple à
partir de noms de lieux ou de pouvoirs spéciaux dévolus à certains lieux tels
que des lacs ou des collines élevées qui marquent la topologie du territoire. La
séparation entre nature et surnature n’est pas intangible, elle fait partie d’un
système de connaissance, et donc d’une façon plus générale de délimiter des
frontières entre groupes et territoires (Anttonen, 2007 ; Siikala et Ulyashev,
2003). Allant plus loin, certains auteurs se demandent si l’activité chamanique
ne peut pas nous aider à mieux comprendre l’activité cognitive humaine dans la
manière dont sont traités différents types d’informations (Frecksa et Luna, 2007).
Les mécanismes rituels utilisés pour obtenir la guérison d’un individu et ceux
employés pour accéder à un ordre de connaissance supra-logique sont alors à
comprendre comme un tout unifié. Enfin, dans la même ligne, la philosophie de
la religion en ses développements récents se demande comment les formes reli-
gieuses associées au chamanisme peuvent nous aider à bouleverser les catégories
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de la discipline dans ses formulations occidentales (Sharma, 2006). Les formes
religieuses associées au chamanisme permettent notamment de donner plus
d’importance au caractère « spatial » des croyances et pratiques religieuses, alors
que la tradition occidentale insiste plutôt sur leur caractère « temporel » : les
noms de lieux, les représentations spatiales de la surnature, l’organisation
concrète des espaces rituels fournissent des exemples de la manière dont le cha-
manisme et d’autres expressions des religions dites « premières » (primal reli-
gions) construisent leur espace-temps. Une fois encore, bien d’autres pistes de
recherche pourraient être évoquées. Mais celles qui l’ont été dans cette revue
critique montrent déjà la fécondité maintenue des études sur le chamanisme.
Devenues un carrefour interdisciplinaire, ces études ont permis un dialogue entre
historiens de la religion, anthropologues, psychologues et psychiatres, musico-
logues, linguistes ou philosophes... Le concept de « chamanisme » ne possède
plus la belle cohérence qu’on lui accordait. Il a été critiqué, déconstruit, parfois
reconstruit selon des moutures mutuellement inconciliables... Mais il garde une
étrange force subversive : celle de questionner les frontières et les méthodes des
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